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Die meisten Autoren legen den Beginn 
von Hohenheims Auseinandersetzung mit 
der Theologie in das Jahr 1524. Nach seiner 
Promotion zum Doktor beider Arzneien, 
also der Medizin und der Chirurgie, um 
1515 in Ferrara und einer längeren Wander-
zeit durch halb Europa hatte er damals 
erstmals versucht, sich in Salzburg als 
praktizierender Arzt niederzulassen. In die 
Jahre 1524 / 25 fallen Paracelsus’ erste da-
tierte Schriften überhaupt, die sich mit 
theologischen Fragen beschäftigen. 1 Es 
sind dies u. a. eine Schrift zur unbefleckten 
Jungfrau Maria, 2 ein Traktat zur Dreifaltig-
keit 3 und die Septem punctis idolatriae chris-
tianae,  eine Polemik, welche die Kirchen-
kritik der frühen Reformation aufnimmt. 
Indes dürfte Hohenheims Beginn der 
Beschäftigung mit religiösen Fragen etwa 
fünf Jahre früher anzusetzen sein. Vermut-
lich kurz vor seinem Tod verfasste er näm-
lich eine Vorrede zu einem nie vollendeten 
Werk, das als Leitschnur zum christlichen 
Leben hätte dienen sollen, oder, wie es  
Paracelsus ausdrückt, zum „seligen leben 
christlicher wandlung“. Dieser Prologus totius 
operis christianae vitae ist wiederum über-
liefert als erster Teil einer zweiteiligen 
Schrift namens De secretis secretorum theolo-
giae, worin also die Offenbarung der Ge-
heimnisse aller Geheimnisse der Theologie 
versprochen wird. Der zweite Teil dieser 
Schrift De secretis besteht aus einer verswei-
sen Auslegung des 23. und 24. Kapitels des 
Matthäusevangeliums. Hartmut Rudolph 
hat in den Siebzigerjahren an dieser Schrift 
gearbeitet, als er für Kurt Goldammer als 
Editionsassistent tätig war. Ich möchte hier 
nur nebenbei erwähnen und kann dies 
hier nicht im Einzelnen darlegen, dass 
eine hohe Wahrscheinlichkeit besteht, dass 
De secretis von Paracelsus nicht in dieser 
Form beabsichtigt gewesen war. Der erste 
Teil mit dem Prolog präsentiert sich als 
Essay und deutet auf eine späte Nieder-
schrift um 1540 hin, während der zweite 
Teil mit seiner versweisen, homilienartigen 
Matthäus-Auslegung im Stil der großen 
Matthäus-Kommentare gehalten ist und 
auf die frühen 1530er weist. Diese These 
wird dadurch gestützt, dass im zweiten  
Teil der noch lebende Zwingli und der 
Schmalkaldische Bund erwähnt werden, 
wodurch die Zeit der Abfassung auf das 
Jahr 1531 fiele.
Nun spricht Paracelsus in diesem Prolog 
zum gesamten christlichen Leben davon, 
dass er zwanzig Jahre lang an diesem Werk 
gearbeitet habe und nun einen „spätern 
herbst“ wolle fallen lassen „zu der heiligen 
geschrift“. Zuvor hätten ihn „andere sachen“ 
aufgehalten, nämlich Werke zur Astrono-
mie, Medizin und Philosophie. Der Schluss 
liegt nahe, dass er mit diesen Werken ein-
mal die Astronomia magna von 1537 / 38 
meinte, 5 weiter verschiedene astrologisch-
mantische Jahrespraktiken aus den Jahren 
1537 – 39, 6 die medizinischen Kärntner-
Schriften von 1538 7 und schließlich noch 
eine Philosophia mit naturphilosophisch-
magischen Themen, die nicht datierbar 
ist. 8 Wenn nun Paracelsus, wie er sagt, erst 
nach der Fertigstellung dieser Schriften an 
die Abfassung seines Prologs zum christ-
lichen Leben fortschreiten konnte, so fällt 
dessen Niederschrift in die Zeit um 1540. 
Nimmt man weiter Hohenheims einlei-
tende Bemerkung beim Wort, dass er nun 
schon zwanzig Jahre an diesen Schriften 
zum christlichen Leben gearbeitet habe, so 
fiele der Beginn seiner theologischen Tä-
tigkeit auf die Jahre um 1520.
Genau dieser Zeitpunkt markiert eine 
entscheidende Frühphase der Reformation, 
als Luther mit seinen deutschsprachigen 
Schriften eine große Breitenwirkung zu 
entfalten begann und die allgemeine  
Diskussion um eine Reform der Kirche an-
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heizte. Um Hohenheims theologische 
Denkweise verstehen zu können, möchte 
ich Ihnen diesen reformatorischen Hinter-
grund etwas näher auseinandersetzen.  
Luthers programmatische Schriften von 
1520 leiteten von individueller Frömmig-
keit zu einer allgemeinen Reformation 
über mit Konsequenzen für das persön-
liche, kirchliche und politische Leben, die 
in die sogenannte evangelische Bewegung 
einmündeten. Luther gab Antworten auf 
das religiöse Zentralproblem seiner Zeit, 
nämlich wie sowohl eine transzendentale 
Erlösung als auch diesseitige Heilsgewiss-
heit zu erlangen seien. Er stützte sich 
dabei maßgeblich auf die Rechtfertigungs-
lehre des Paulus in der Interpretation des 
Augustinus. 9 
Das Besondere an der reformatorischen 
Theologie bestand darin, dass sie rein 
„evangelisch“, also auf Grundlage der 
Evangelien und somit der Schrift entwi-
ckelt werden sollte („sola scriptura“). Die 
Rechtfertigung des Sünders geschah durch 
den Glauben, also nach dem Grundsatz 
„sola fide“, und durch Ausrichtung auf 
Christus („solo Christo“) als Vermittler des 
Heils. Alle anderen Lehren über Kirche, 
Sakramente und das christliche Leben er-
gaben sich durch Bibelexegese aus diesen 
Prinzipien. Bevor sich feste Lehrmei-
nungen und Konfessionen herausbilden 
konnten, herrschte unter den Theologen 
eine breite exegetische Vielfalt, die eifrig 
diskutiert wurde und noch bis 1521 kaum 
als Problem wahrgenommen wurde. 
Erst nach 1525, als Luther nach einer  
ersten großen schöpferischen Phase seine 
revolutionäre Ausnahmeexistenz aufgab, 
Frieden mit den Ordnungen der Welt 
schloss und sich vom singulären Prophe-
ten und Charismatiker zum institutionali-
sierten Konfessionsstifter wandelte, 10 wur-
den die Theologen mit abweichenden 
Lehrmeinungen zunehmend ausgegrenzt 
und verfolgt. Dazu gehörten Thomas 
Müntzer (1488 / 89 – 1525) mit seinen sozi-
alrevolutionären Tendenzen, der Spiritua-
list Kaspar von Schwenckfeld (1489 – 1561), 
der vom reinen Wirken des heiligen 
Geistes ohne äußere Handlungen oder  
Sakramente überzeugt war, oder die Täufer 
mit ihrer Wiedertaufe. Zu dieser Entwick-
lung hatte auch das Scheitern der Bauern-
kriege beigetragen, wodurch eine kirch-
liche Reformation von unten her durch 
den „gemeinen Mann“, also gepaart mit 
einer sozialen Reform, verhindert wurde, 
wohingegen sich Luthers Konzept der  
Fürstenreformation, also von oben her,  
als erfolgreich erweisen sollte. 
Für die von Luther als „Schwärmer“ 
apostrophierten Außenseiter verwendet 
die neuere Forschung den Begriff der „ra-
dikalen Reformation“, 11 deren Repräsen-
tanten es meist um vier Grundfragen geht: 
Sie erstreben eine reine Kirche der Gläu-
bigen, lehnen die Heilsvermittlung durch 
Wort und Sakrament ab zugunsten eines 
im Glauben erfahrbaren praktischen Chris-
tenlebens, sind meist kritisch gegenüber 
der herrschenden Gesellschaftsordnung 
eingestellt und wollen eine Reformation, 
die sämtliche Lebensbereiche erfasst, nicht 
nur den kirchlichen. Schematisierend las-
sen sich die radikalen Reformatoren in 
drei Gruppen unterteilen: apokalyptisch 
gestimmte Sozialrevolutionäre wie Tho-
mas Müntzer, Spiritualisten wie Kaspar 
von Schwenckfeld und Sebastian Franck 
und schließlich die Täufer. 12 
Paracelsus’ religiöse Bemühungen lassen 
sich nahtlos vor diesem Hintergrund ver-
stehen. Von der Grundidee her, wenn auch 
nicht in der Ausführung, decken sich seine 
theologischen Themen mit jenen der evan-
gelischen Bewegung, indem seine theolo-
gischen Schriften von einem beißenden 
Antiklerikalismus durchzogen sind, sich 
christozentrisch präsentieren und zum 
größten Teil aus Schriftauslegung beste-
hen. 13 Weiter lehnen sich seine Ansichten 
stark an die Reformatoren an, sei es bezüg-
lich christlicher Ethik, der Rechtfertigung 
des Sünders und der Auffassung von Taufe 
und Abendmahl, wenn sie auch durchsetzt 
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sind von paracelsischer Eigentümlichkeit, 
und hier besonders in Bezug auf die Heils- 
und Erlösungsvorstellungen. Man kann 
Hohenheims Schriften zur Vita Beata, 
dem wahren christlichen Leben, als seine 
Auseinandersetzung mit der Reformation 
bezeichnen.
Zweifelsohne ist Paracelsus durch seine 
Außenseiterstellung und die eigentümliche 
Ausgestaltung seiner Theologie den radi-
kalen Reformatoren zuzuordnen. Wohl 
mit Recht sieht Wolf-Dieter Hauschild in 
seinem Lehrbuch der Dogmen- und Kirchen-
geschichte Paracelsus zusammen mit 
Schwenckfeld und Sebastian Franck in der 
Gruppe der Theologen, die ein individua-
listisches Geistchristentum vertraten, sich 
von allen institutionellen Gemeinschafts-
formen abkehrten und betonten, dass der 
durch Christus exemplifizierte Lebenswan-
del das Wesentliche an der evangelischen 
Bewegung sein müsse. 14 Paracelsus ist 
zwar nicht als ein eigentlicher Spiritualist 
zu bezeichnen, indem er mit Luther die 
Realpräsenz Christi beim Abendmahl be-
tont, 15 aber seine Lehre trägt doch spiritu-
alistische Züge, indem er eine Geistkirche 
im innern Tempel des Herzens favorisiert  
und dem inspirierenden Wirken des heili-
gen Geistes große Bedeutung zumisst. 17 
Hohenheims Weg ist auch in höchstem 
Grade individualistisch zu nennen, indem 
er nicht nur die Papstkirche verurteilte, 
sondern sich zeitlebens keiner der neuen 
Konfessionen anschloss und nach 1531 die 
großen Reformatoren sogar scharf kriti-
sierte. 18 Den in den Evangelien vorgege-
benen ethischen Leitlinien und soteriolo-
gischen Vorstellungen folgte Paracelsus 
wörtlich bis zur letzten Konsequenz und 
bis zu einer wahren Imitatio Christi. 19 
Als Paracelsus 1527 sein prestigebela-
denes Amt als Basler Professor und Stadt-
arzt verlor, 1530 das Nürnberger Druckver-
bot ausgesprochen wurde und er 1531 in 
St. Gallen bei Vadian und auch bei den 
anderen Reformatoren auf Ablehnung 
stieß, geriet Paracelsus in eine zuneh-
mende Isolation, medizinisch wie auch 
theologisch, in der er sogar seinen Beruf 
als Arzt zeitweise aufgab und „in andere 
hendel“ fiel. 20 Mit diesen Händeln meinte 
Paracelsus vermutlich die Theologie, denn 
diese Zeit seiner größten persönlichen 
Krise, nämlich die Jahre 1530 – 1535, mar-
kiert eine Zeit äußerst produktiven theolo-
gischen Arbeitens, angefacht durch sein 
tief empfundenes persönliches Leiden. 21 
Es entsteht um 1530 der große Psalmen-
kommentar, sein umfangreichstes Werk 
überhaupt, dazu mehrere Auslegungen 
zum Matthäusevangelium und viele wei-
tere Schriften. 
In dieser Schaffensperiode prägt Hohen-
heim auch den Begriff des „seligen lebens“, 
der Vita Beata, als Inbegriff wahren christ-
lichen Lebens und Heilsversprechens, dem 
es mit letzter Konsequenz nachzueifern 
gilt. Die Schriften, die Bezug zur Vita 
Beata nehmen, sind leider nicht einheit-
lich als Ganzes überliefert, obwohl Paracel-
sus mit Bestimmtheit ein Gesamtkonzept 
vorgeschwebt hatte. Sie sind in der Form 
von gegen vierzig sogenannten „Einzel-
schriften“ auf uns gekommen, wie sie 
Goldammer bezeichnete und auch als sol-
che teilweise ediert hatte. 22 Michael Bun-
ners nannte sie treffend Essays wegen ihrer 
Abgeschlossenheit in sich selbst. 23 Es fin-
den sich hier Schriften, die wohl wirklich 
als Einzelstudien zu verschiedenen refor-
matorischen Fragen gedacht waren, so 
zum Beispiel die Schrift Vom Tauf der 
Christen, 24 die sich mit dem Wesen der 
Taufe beschäftigt und sämtliche diesbezüg-
lichen Bibelstellen auslegt. Im gleichen 
Sinn sammelt und kommentiert die 
Schrift De thoro legitimo 25 in ausführlicher 
Form die Schriftnachweise zur Ehe. Wohl 
auch auf sich selbst gestellt ist die längere 
Eheschrift Von der Ehe Ordnung und Eigen-
schaft, 26 und dies kann auch von verschie-
denen anderen kleineren Traktaten gesagt 
werden. Es fällt jedoch auf, dass sich einige 
Schriften um gemeinsame Leitmotive 
gruppieren oder sich gegenseitig aufeinan-
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der beziehen. Eine solche Gruppierung 
bilden fünf Schriften, die hier Fünf Traktate 
zur Seligkeit (B1 – B5) genannt werden sol-
len: 27 
B1.  Liber de poenitentiis
 Von der Buße
B2. Libellus de baptismate christiano
 Von der christlichen Taufe
B3.  Liber de sacramento corporis Christi, 
einzunehmen zur seligkeit
  Vom Sakrament des Fleisches Christi, 
einzunehmen zur Seligkeit
B4. Liber de iustitia
 Von der Gerechtigkeit
B5. Liber de imaginibus idolatriae
 Von den Götzenbildern
Sie bestehen aus vier Schriften, die 
Goldammer bereits ediert hatte, ohne sie 
jedoch in einen gemeinsamen Kontext zu 
stellen, und einer bisher noch unedierten 
Abendmahlsschrift. Diese vermutlich um 
1530 entstandenen Fünf Traktate zur Selig-
keit verweisen nicht nur gegenseitig auf-
einander, sondern werden sogar in drei 
Sammelhandschriften als Ensemble über-
liefert. 28 Indem sie als ein früher Versuch 
einer christlichen Rechtfertigungslehre zu 
bezeichnen sind, nehmen sie Stellung zu 
den Fragen der Buße, der Taufe, des 
Abendmahls, der Gerechtigkeit und der 
Bilderfrage. Buße bedeutet nach dem B1. 
Liber de poenitentiis eine Abkehr von der 
Sünde, was die Voraussetzung für das Wir-
ken der Gnade Gottes schafft. Der B2.  
Libellus de baptismate christiano hält fest, 
dass die wahre Taufe nicht durch das Ein-
tauchen in Wasser erfolgt, sondern durch 
den heiligen Geist, der durch Christus ver-
mittelt wird. Die Rechtfertigung des Sün-
ders geschieht somit, ganz im Sinne der 
Reformation, durch die Gnade Gottes und 
nicht durch die institutionelle Kirche. Mit 
Luther ist Paracelsus im B3. Liber de sacra-
mento corporis Christi von der Realpräsenz 
Christi im Abendmahl überzeugt. Das  
dargebotene Fleisch und Blut Christi bil-
det die Nahrung für die Seele, durch die 
diese allmählich in den Auferstehungsleib  
hineinwachsen soll, um so in neuer Leib-
lichkeit im ewigen Leben fortzudauern. 
Der vierte Traktat in dieser Gruppe, der 
B4. Liber de iustitia, kommentiert den pau-
linischen Gerechtigkeitsbegriff aus dem 
Römerbrief, der für Luther wie auch die 
ganze Reformationstheologie von zen-
traler Bedeutung ist. Der B5. Liber de ima-
ginibus idolatriae sieht das Problem der 
Götzenbilder nicht in den aus Holz oder 
Stein angefertigten und in den Kirchen 
aufgestellten Heiligenbildern, sondern be-
zeichnet die falschen Kleriker als die ei-
gentlichen Götzen.
Es ist bemerkenswert, dass der Begriff 
des „seligen Lebens“ bzw. der „Vita Beata“ 
in den Fünf Traktaten zur Seligkeit noch 
nicht vorkommt, wie auch nicht in etwa 
der Hälfte der Schriften, die Goldammer 
dem „vita-beata-Kreis“ zugerechnet hatte. 
Dies trifft übrigens auch für den um 1530 
entstandenen Psalterkommentar zu. Viel-
mehr sprechen die Schriften vor etwa 1532 
von „Seligkeit“ als einem Zustand christ-
licher Vollendung, der womöglich aber erst 
nach dem Tod erlangt werden kann, oder 
dann höchstens noch in einer utopischen 
„güldenen welt“, 29 einem tausend Jahre 
währenden Reich mit einer Gesellschafts-
ordnung, in der die christlichen Ideale  
der Nächstenliebe schon auf Erden ver-
wirklicht sind, wo Gerechtigkeit, Frieden 
und Liebe herrschen. Diese dem Täufer-
tum nahestehenden eschatologischen Vor-
stellungen werden spätestens um 1533 30 
ab gelöst durch eine mehr diesseitsbezo-
gene Soteriologie und Eschatologie. Im  
bereits auf Erden zu erlangenden „seligen 
Leben“ nämlich soll es möglich werden, 
einen Vorgeschmack des „ewigen Lebens“ 
im Himmel zu erhalten. Dieses heilig mäßig 
zu nennende selige Leben, das sich ganz 
an den Vorlagen des Evangeliums orien-
tiert und letztendlich auf eine Imitatio 
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Christi hinausläuft, bildet sogar die  
Voraussetzung für die Erlösung in der  
Seligkeit. 31 
Somit ist über Goldammer hinaus zu 
unterscheiden zwischen Vita-beata-Schriften 
im eigentlichen Sinn, die sich explizit auf 
das selige Leben beziehen, und solchen, 
die nur den Begriff der „Seligkeit“ verwen-
den oder sogar überhaupt nicht darauf 
Bezug nehmen. 32 Von zentraler Bedeutung 
für das Verständnis des seligen Lebens ist 
die Vorstellung eines graduellen Wachs-
tums und Reifens der Seele, die sich so all-
mählich in einen unverweslichen und ewi-
gen Auferstehungsleib verwandeln soll. 
Voraussetzung für diese Theorie ist eine 
Anthropologie, die von der Zwei-Leiber-
Spekulation ausgeht in Anlehnung an  
1. Korinther 15, dass nämlich der Mensch 
aus Körper und Seele bestehe. 33  
Um zu erklären, wie sich dieser Entwick-
lungsvorgang der Seele genau vollziehen 
soll, entwickelte Paracelsus ein weiteres 
Konzept, das in den Abendmahlsschriften 
in aller Breite dargelegt wird. 34 Als Arzt 
und Naturphilosoph stellte sich Paracelsus 
vor, dass die Seele für ihr Wachstum auch 
eine Speise benötige, wie auch der irdische 
Leib ohne eine solche nicht auskommt. 
Diese Nahrung für die Seele ist Christus 
selber, der in Johannes 6 als „Brot vom 
Himmel“ bezeichnet wird, und sie wird 
nach Hohenheims Vorstellung im Abend-
mahl dem Gläubigen materiell als Fleisch 
und Blut Christi mitgeteilt. Paracelsus 
sieht sich hierin bestätigt durch eine Stelle 
aus dem Buch Hiob, wo es heißt, „und 
werde in meinem Fleisch Gott sehen“ 
(Hiob 19,26). 35 Im Heilsgeschehen wird 
Christus damit zur zentralen Figur, nicht 
nur durch seinen Erlösertod am Kreuz, 
sondern in erster Linie durch seine Ver-
mittlung eines neuen, ewigen Samens, aus 
dem ein neuer Mensch, eine neue Geburt 
(Joh 3; 2. Kor 5,17) entstehen kann. Der 
Same Adams bestand aus dem Erdkloß, 
dem „limus terrae“ der Vulgata (Gen 2,7), 
aus dem Gott den Menschen erschaffen 
hatte. Dieser Limus wurde von Generation 
zu Generation weitergegeben, bis durch 
die unbefleckte Geburt Christi ein neuer 
und unsterblicher Limus auf die Erde kam, 
der den Menschen von seinem erdenge-
bundenen Dasein erlösen sollte. Christus 
wurde damit zum „zweiten Adam“. Durch 
die Mitteilung des neuen Samens wächst 
dem Menschen auch ein neuer Leib heran, 
der ungeahnte Möglichkeiten eröffnet. Er 
bildet nicht nur die Vorbedingung und 
Brücke zum ewigen Leben, sondern mit 
seiner Hilfe vermochten die Apostel Wun-
der zu wirken, Kranke zu heilen und Tote 
aufzuerwecken. 36 Dieser unsterbliche 
Samen oder Limus und mit ihm die „neue 
Kreatur“ sind die tragenden Leitmotive der 
Abendmahlsschriften, die Paracelsus unter 
der Bezeichnung einer Philosophia de limbo 
aeterno als Gesamtschrift herausgeben 
wollte, die aber als solche nicht erhalten 
ist. 37 Genau wie beim Liber de vita beata, 
bei dem ebenfalls kein einheitlicher 
Schriftencorpus überliefert ist, wird der 
vorzeitige Tod Hohenheims die Schluss-
redaktion verhindert haben.
Die Begriffe des „ewigen Samens“ und 
des „seligen Lebens“ sind eng miteinander 
verwandt und wurden wohl auch zusam-
men konzipiert und zwar vermutlich in 
den mittleren 1530er Jahren. 38 Dies 
kommt auch zum Ausdruck im Prologus et 
initium voluminis limbi aeterni, 39 der als 
Vorwort zu den Abendmahlsschriften ge-
dacht war. Hier spricht Paracelsus von 
einem dreiteiligen Werk einer noch umfas-
senderen „philosophei der untödlikeit“. Ein 
Teil dieser „philosophei“ soll eben vom ewi-
gen Leib handeln und somit vom Abend-
mahl, ein weiterer von der „verlierung der 
verdambnus“, also wohl von der Apokalyp-
tik, und schließlich ein dritter vom „seligen 
leben uf erden“. 40 Damit wäre das Buch 
vom seligen Leben ein Teil der erweiterten 
Philosophie vom Unsterblichen. 
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Im ersten Band der Neuen Paracelsus-
Edition versuche ich eine Rekonstruktion 
dieses Liber de vita beata (A1 – A20):
A1.  Prologus totius operis christianae 
vitae
  Vorrede zum ganzen Werk über das 
christliche Leben
A2. Liber prologi in vitam beatam
 Vorrede zum seligen Leben
A3. Liber de summo et aeterno bono 
 Vom höchsten und ewigen Gut
A4. Liber de felici liberalitate
 Von der glücklichen Freigebigkeit
A5. Liber de honestis utrisque divitiis
 Von den zwei ehrbaren Reichtümern
A6. Liber de virtute humana
 Von der menschlichen Tugend
A7.  Liber de officiis, beneficiis et stipen-
diis
  Von Ämtern, guten Werken und 
deren Belohnung
A8. Liber de ordine doni
 Von der Ordnung der Gaben
A9. Ex libro de tempore laboris et requiei
 Von der Zeit der Arbeit und der Ruhe
A10.  Liber de nupta, de alienis rebus non 
concupiscendis
  Von der Angetrauten und von dem, 
das man nicht begehren soll
A11. Ex libro de magnificis et superbis
  Von den Mächtigen und Hochmü-
tigen
A12. Liber de religione perpetua
 Von der immerwährenden Religion
A13. De ecclesiis veteris et novi testamenti
  Von den Kirchen des Alten und 
Neuen Testaments
A14. Liber de re templi ecclesiastica
 Zur Kirchenfrage des Tempels
A15.  Liber de potentia et potentiae  
gratia dei
  Von der Macht und Gnade Gottes 
(1533)
A16.  Liber de martyrio Christi et nostris 
deliciis 
  Vom Leiden Christi und von unsern 
Freuden
A17. Liber de remissione peccatorum
 Von der Sündenvergebung
A18. Liber de venerandis sanctis
 Von der Heiligenverehrung
A19.  Liber de resurrectione et corporum 
glorificatione
  Von der Auferstehung und Verklä-
rung der Leiber
A20. Liber de sursum corda
 Vom Erheben der Herzen
Als Einschlusskriterium und somit als 
Leitmotiv wird die ausdrückliche Bezug-
nahme auf das „selige Leben“ vorausge-
setzt. Dies trifft für achtzehn der ursprüng-
lich einundvierzig Schriften des „vita-
beata-Kreises“ zu. Zwei weitere Schriften, 
A13. De ecclesiis veteris et novi testamenti 
und A19. De resurrectione et corporum glori-
ficatione, wurden aus formalen und inhalt-
lichen Gründen hinzugenommen. Die  
Rekonstruktion und mit ihr die Reihen-
folge der Schriften orientiert sich maßgeb-
lich am Neuburger Verzeichnis der theolo-
gischen Autographen, die Johannes Huser 
1594 in Neuburg an der Donau auslieh. 
Die dort nicht genannten Schriften mit 
Bezug zum „seligen Leben“ werden nach 
thematischen Gesichtspunkten eingeord-
net. 41 
Ein weiteres, jedoch nicht durchgehendes 
Leitmotiv der Vita-Beata-Schriften ist das 
des Wachsens und Fruchtbringens, 42 dem 
der neue Mensch im Reifeprozess des  
seligen Lebens unterworfen ist. Nur jene 
sind selig, die auch Frucht geben. 43 Dieses 
Motiv, das Paracelsus schon zeitlich früher 
aufgegriffen hatte, findet sich ebenfalls in 
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den Fünf Traktaten zur Seligkeit und in wei-
teren Schriften, ist somit für die eigent-
liche Vita Beata nicht maßgeblich. 
Im derart rekonstruierten Liber de vita 
beata lassen sich vier Themenkreise unter-
scheiden: Einleitung (A1 – A3), Ethik 
(A4 – A11), Ekklesiologie (A12 – A14) und 
Soteriologie (A15 – A20). Das Buch kann 
als eine anspruchsvolle Anleitung für das 
wahre Christenleben verstanden werden, 
das eben mit dem „seligen Leben“ iden-
tisch ist. Einleitend stellt Paracelsus im  
A2. Liber prologi in vitam beatam den 
Fruchtgedanken vor mit dem Bild vom 
guten Baum (Mt 7,17; 12,33), spricht zu-
gleich aber auch die deutliche Warnung 
aus, dass die unnütze Spreu vom Weizen 
gesondert und ins Feuer geworfen werde 
(Mt 3,12). Überhaupt ist die apokalyptische 
Androhung einer ewigen Verdammnis bei 
einem „unseligen Leben“ im ganzen Werk 
durchaus präsent. Ganz in augustinischer 
und thomistischer Tradition stehend, wird 
Gott bzw. Christus im A3. Liber de summo 
et aeterno bono als höchstes Gut dargestellt, 
wodurch dem reformatorischen Christo-
zentrismus Ausdruck gegeben wird. Die 
Schriften zur Ethik der Vita Beata sind 
von Goldammer vorrangig ediert worden 
und haben nicht zuletzt deswegen bisher 
das größte Interesse erfahren. Die ethischen 
Richtlinien des Evangeliums, hier insbe-
sondere die Bergpredigt und das Gebot 
der Gottes- und Nächstenliebe, sollen bis 
zur letzten Konsequenz befolgt werden. 
Dies geht so weit, dass Paracelsus einen 
Verzicht auf individuellen Reichtum for-
dert im Sinne einer kommunistisch zu 
nennenden Güter- und Arbeitsteilung, bei 
der es keine Armut und Benachteiligung 
mehr gibt. Armut ist sogar das Ideal, das 
zum seligen Leben führt. Der Gemeinnutz 
soll vor dem Eigennutz stehen, der Reiche 
soll dem Armen und der Gemeinschaft 
geben, und diese Tugend nennt Paracelsus 
„Liberalität“, was mit sozialem Handeln 
gleichzusetzen ist. Im Rahmen einer christ-
lichen Ständelehre ist es der heilige Geist, 
der die Gaben verteilt, die es zur Erfüllung 
der Aufgaben in der Christengemeinde 
braucht, sei es für den Bauern, Handwer-
ker, Arzt, Gelehrten oder den weisen und 
umsichtigen Herrscher. Die ekklesiolo-
gischen Schriften zeichnen die Hinwen-
dung zu Gott als immerwährende Religion 
gegenüber anderen Formen geistlichen 
Strebens aus, stellen eine Theorie sich  
geschichtlich ablösender Kirchen vor und 
geben den Vorzug einer inneren Geist-
kirche, die sich im Herzen vollzieht und 
nicht in äußeren Formen erstarrt. Im sote-
riologischen Teil wird die Christozentrik 
nochmals hervorgehoben mit der Auffor-
derung zur Nachfolge Christi, wobei 
Chris tus die ewige Speise ist, die zur Erlö-
sung führt. Die Rechtfertigung des Sün-
ders geschieht durch den Glauben. Die 
Erbsünde wird durch die Taufe hinwegge-
nommen, während neue Sünden durch 
Bekennen gegenüber dem Nächsten getilgt 
werden. Das Werk gipfelt in der Schrift 
A20. De sursum corda in der mystischen 
Aufforderung, das Herz zu Gott zu erhe-
ben, worauf sich Gott herunterneigt und 
den Menschen mit dem heiligen Geist in-
spiriert und leitet.  
Paracelsus führt hier das Bild der Jakobs-
leiter an (Gen 28,12), die von jeher als 
Symbol für die mystische Begegnung mit 
Gott galt. Wir sollen unser Herz zu Gott 
richten, dann mache sich Gott von oben 
herab zu uns. 44 Und so steigt „von einem 
augenblick zum andern“ immer wieder ein 
neuer Engel herab, der unser Licht wieder 
zu Gott trage. 45 Gott wolle, dass wir  
allein bei ihm in der „obern schuel“ lernen 
und so „ohne unterlass“ zu ihm aufsehen 
sollen. 46 
Wie man auf Grund einer statistischen 
Auswertung der Wortvorkommnisse in 
den verschiedenen Traktaten ersehen kann, 
ist die gesamte Lehre vom seligen Leben 
überhaupt durchdrungen vom Gedanken 
der christlichen Liebe und Barmherzigkeit, 
so dass man von einer eigentlichen Herz-
Mystik sprechen kann. Dies trifft auch für 
33
die Fünf Traktate zur Seligkeit zu und weitere 
Traktate des „vita-beata-Kreises“, wodurch 
der Liebe-Gedanke zum Leitmotiv dieses 
Schriftencorpus wird. Zusammenfassend 
kann man sagen, dass der Liber de vita 
beata eine umfassende Heils- und Lebens-
lehre bildet, die sämtliche Aspekte des 
christlichen Lebens berührt.
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